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LA ESTRUCTURA DE LA MEDITACION SEGUN 
EL DIGHA NIKAYA, COMPARADA CON LA 
DEL YOGA-SÜTRA 
El texto pali del Digha Niküga conserva una de las tradiciones 
más auténticas del budismo. Aunque no se puede dudar de cam- 
bios e interpolaciones posteriores, la época redaccional suele colo- 
carse uno o dos siglos después del Buda histórico '. Nos encon- 
tramos, por lo tanto, ante los elementos más auténticos del Budismo, 
que sirvieron de inspiración a muchas corrientes espirituales pos- 
teriores. ¿Hasta qué punto son originales sus ideas sobre la medi- 
tación? ¿Se nota el influjo de las doctrinas sobre la meditación 
propias de las escuelas filosóficas Yoga? ¿Influyeron los nuevos ele- 
mentos budistas en la sistematización posterior del Yoga? Son 
algunos temas que intentamos esclarecer en el presente estudio. 
Los análisis sobre las diversas estructuras de la meditación, según 
están descritas en las mismas fuentes originales, nos ayudarán a 
comprender mejor la ideología y espiritualidad que corre debajo 
de todos los grandes movimientos religiosos del Asia. 
No hay que olvidar algunas ideas preliminares sobre el sentido 
de la meditación dentro de estas primitivas escuelas. Suponen una 
ascesis espiritual y una auténtica disciplina mental. La meditación 
se caracteriza por un proceso de concentración, que significa un 
abrir el camino hacia la interiorización y penetración. En el tér- 
mino se encuentra la salvación, que consiste en llegar a la "reali- 
dad", que no es ajena ni independiente de nosotros. La realidad 
está oculta por la "ignorancia", que es uno de los conceptos básicos 
y significa la carencia del verdadero conocimiento de la esencia de 
las cosas e importa una fisión existencial; de aquí el trabajo de 
la mente para autoliberarse de la ignorancia, y conseguir la realiza- 
ción que es a la vez la iluminación. El conocimiento tiene una fun- 
ción soteriológica. Todo este proceso, y en concreto el samüdhi, o 
últimas etapas, suele ser traducido con la palabra éntasis (o én- 
1 T. W. RHYS DAVIDS en la introduc. del D@ka NikZya tratando de este 
problema se adhiere a la sentencia del Dr. Bühler: "These books, as we have 
them in the PEli, are good evidence, certainly for the fifth, probably for the 
sixth, century B.C.", Digha Niküya, vol. 1, Pali Text Society, London 1899 
(reimpr. 1956), Introduc., p. XX. 
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stasis), significando ese replegarse en si mismo. y lograr la recu- 
peración del auténtico yo, y de la realidad. El hombre iluminado y 
perfecto, arahat, entra en un mundo superior donde todo es unidad. 
Eh otra ocasión hemos expuesto detenidamente la estructura 
de la meditación budista, según el canon páli del iXgha NÉkÜyaz. 
Ahora queremos recordar los pasos para que nos ayuden en nuestro 
estudio comparativo. El camino y método propuesto por Buda, es 
el noble dctuple camino, conocido también como camino medio. 
Los siete primeros pasos del camino forman una etapa preliminar 
que dejan al monje a la puerta de los estados mentales llamados 
jhüna (en sasc., dhyüna); los cinco primeros miran a la vida y con- 
ducta externa. Eh el texto páli los ocho pasos vienen precedidos del 
adjetivo samma: recto. 
1. recta visión de las cosas 
2. recta intención 
3. recta palabra 
4. recta acción (evitando esfuerzos vanos) 
5. recta forma de vida (manifestada en no-matar, no-robar, cas- 
tidad) 
6. recta vigilancia (samma myüna): supone la guarda de los 
sentidos y el control mental 
7. recta conciencia (samma sati), o atención a los componentes 
del cuerpo, percibir la respiración, las sensaciones. 
8. recta concentración (samma samüdhi), que incluye cuatro 
fases o estadios o experiencias: 
1.O jhana: por medio del "raciocinio y deliberación" superar 
los "cinco impedimentos". Egtinción de toda sed. Como 
fruto, la alegría. 
2P jhana: cesa todo raciocinio; unidad de pensamiento en 
la concentración; elevación de la mente; queda algo de 
"complacirniento". 
3P jhána: superación de todo complacimiento; perfecta 
"ecuanimidad", calma mental. 
4.O jhána: experiencia pura, con desobjetivación de la con- 
ciencia. 
[Existen cuatro nuevos estados Ümppa, que importan unidad] 
1P identificación con la totalidad; todo es espacio infinito, 
2P ingreso en la conciencia universal, infinita, 
2 La estructura & la meditación budista según Zos teztos de la literatura 
@i, en "Estudios de Orientalismo". volumen Homenaje al P. F. M. Pareja, SJ.. 
Madrid 1971. 
3.O superación de la conciencia universal; queda la 'hada". 
4P la plena realización ahora y aquí; a las puertas del Nibbana. 
De esta forma ha llegado el monje budista al estado propio de los 
arahat o perfectos. Puede aún vivir, pero no renacer, es el "que no 
vuelve". 
Después de esta presentación, tan esquemática, de la estructura 
de la meditación budista, podemos buscar en los sistema Yoga la 
estmctura de la concentración. Dentro de este mundo inmenso que 
implica el Yoga, nos queremos fijar en una obra representativa, no 
precisamente de la escuela del Yoga "fuerza-corporal", que es la 
más conocida hoy en el Occidente, sino del Yoga clásico, el de la 
reflexión3. Todos los sistemas Yoga nos llevan a lo más profundo 
de la realidad hindú. Podemos considerarlos como una respuesta al 
tema de la condición humana. Tema que desde el tiempo de los 
Upanishad se discutía; ya en esta antigua literatura se encuentran 
teorías más o menos completas sobre el éntasis, medios para bus- 
car la interiorización y la unión. El Yoga hunde sus raíces en esfos 
primeros tiempos de la filosofía de la India. Etimológicamente, de 
la raíz yuj, parece indicar el esfuerzo por "poner debajo del misma 
yugo", "unir", etc. Supone que el hombre está dividido, desunido 
en medio de las exigencias de la vida del mundo. En su acepción 
religiosa, el método Yoga llevará al hombre por medio de exigen- 
cias ascéticas y métodos cognoscitivos, a la unión. El Yoga ha sido 
reconocido como un sistema ortodoxo por el mismo brahamanismo, 
y en este punto se diferencia de los sistemas budistas que vienen 
considerados como heréticos. Eh concreto, entronca con el realis- 
mo de la filosofía Sfimkhya, aunque se diferencia de ella en cuanto 
el Yoga es teístico, e insiste concretamente en los métodos de la 
concentración y meditación; el Sfimkhya se contenta con la recta 
conciencia, como elemento capaz de disipar la ignorancia. 
Escogemos como texto base de nuestra investigación el Yoga- 
sútra o aforismos sobre el Yoga 4. Este texto recoge las teorias an- 
tiguas, muchas de ellas anteriores al budismo, y las sistematiza. La 
iiltima parte, como veremos, parece que es posterior, redactada 
como reacción a ciertas corrientes budistas. Como autor aparece 
3 Hoy la bibliografía cobre el Yoga es inmensa, básicos son los libros de 
M. ELULDE, Le Yoga. Immortalitd et Liberté, Paris 1954 [amplia bibliografia co- 
mentada, pp. 360-4121 (Trad. inglesa, London 1958); 0. LACOMBE. Sur k yoga 
india, "Budes Carmblitaines". 2 7(1937) 107 SS.; Yoga, science de I'homme in- 
tegral (sous la direction de J. M ~ s m ) ,  Paris 1953. Prescindimos del Yoga mo- 
derno, y del Yoga llamado violento. 
4 Ediciones, traducciones principales, etc., en A Guide to Oriental Clmsics, 
Columbia University Press, N.Y. and London 1964, 60-63. Hay que añadir una. 
traducción italiana de  CORRA^ Pmsa, Torino 1968, que contiene ademáa los 
comentarios de V y h ,  sec. =-MI. 
el nombre de Patañjali; y este nombre ha originado un problema, 
aún sin resolver, sobre la fecha de composición de su obra: si el 
autor coincide con un famoso Patañjali, gramático del siglo 11 antes 
de Cristo, o si se trata de otro Pataíljali que vivió hacia el si- 
glo VI d.C. No f a l t a  algunos investigadores que consideran la re- 
dacción de los tres primeros capitulas del Yoga-sütra anterior a 
nuestra era, la del Último como una adición posterior5. Pronto se 
escribieron algunos comentarios, y entre ellos merece un recuerdo 
especial el de Vyasa (SS. VII-m), por su concisión y exactitud; hoy 
suele acompañar la edición y traducción del Yoga-sütra. Son famo- 
sos los comentarios del rey Bhoja, principios del s. XL 
El Yoga-sütra está dividido en cuatro capítulos o secciones. El 
primero, dirigido a los más adelantados que de alguna forma han 
alcanzado ya el éntasis o samüdhi, va explicando en 51 aforismos 
o frases las últimas operaciones mentales propias del éntasis. Para 
nosotros tiene un valor especial el libro o capítulo 11, que ileva 
como titulo SÜdhanupÜda, o "capítulo de la realización", está de- 
dicado a los principiantes y se abre con estas frases de Vyása: "Ha 
sido expuesto [en el cap. 11 la forma cómo llega el yoga al indi- 
viduo cuya mente está ya recogida en el éntasis. Pero si la mente 
está todavía hundida en la experiencia ordinaria, ¿,de qué forma se 
llega al yoga?" Los primeros aforismos tratan más bien de algunas 
cuestiones preliminares. Los fines inmediatos del Yoga vienen ex- 
puestos como la realización del éntasis, y la atenuación de las cin- 
co manchas o limites de nuestra condición: la ignorancia, el egoís- 
mo, la pasión, la aversión y el apego (cfr. Yoga-sütra 11, 2-4). El 
fin último es común con todas las escuelas filosóficas y místicas 
de la India, la "liberación" del dolor. "Todo es solamente dolor 
para aquel que discierne" (Y.S., 11, 15). Este dolor, inherente a la 
condición humana, se reduce al problema de la "ignorancia". El 
tema de la ignorancia ilena muchos de los aforismos de esta prirne- 
ra parte del capítulo 11. Viene definida como "ver eternidad, pure- 
za, felicidad y espíritu, en aquello que es caduco, que es impuro, 
que es dolor y que no es espíritu" (11, 5). Hemos traducido por 
espíritu el termino ütman; no podemos olvidar otro termino, muy 
semejante, más usado en el Yoga: purusha, que a veces puede ser 
interpretado como alma, o como el Yo; algo distinto de la materia 
o sustancia primordial, prakrti, de la que se produce de una forma 
muy sutil la inteligencia o buddhi6. La ignorancia es de orden me- 
s M. -DE, Patafijali et & Yoga, Paris 1962. J. H. Wooq The Yoga- 
s y s t m  of Patañjali. Cambridge 1914. S. N. DASGDP~A,  Study of Patañjali. 
Calcuts 1920. Louis de La VAL* Poussm, Le Bouddhime et le Yoga de 
Patañjali, "M6langes chinois et bouddhiques", 5 (1937) 223-242. 
6 Del pumha sólo se puede decir que es, y no se le puede atribuir ningún 
predicado o relación positiva. La prakrti es dinámica y creativa. manifestán- 
dose en tres modalidades o formas de ser tguna): la propia de la luminosidad 
LA lYLEDITACiOI S E G U N  EL DIGHA NiXAYA 107 
tafisico, y está en la base de esas cinco manchas o falsas concepcio- 
nes que ya conocemos, y en la base del proceso kdrmico; la ley del 
k a m  determina el ciclo de las reincarnaciones dolorosas; el hom- 
bre por la meditación podrá superar la ignorancia, logrando asi 
suprimir las funciones de las falsas concepciones (YS., 11, 11). y 
anular las fuerzas karmicas. Despues de estas breves ideas introduc- 
torias, el aforismo 29 de este capítulo 11 expone los ocho miembros 
del ejercicio de la meditación yóguica: 
Prohibiciones ( y a m )  
Obligaciones ( n i y a m )  
Posturas del cuerpo (ásana) 




Entasis (samüdhi); es de dos clases: 





2.O e. inconscio (asamprajñata s.) o "sin semilla". 
Estos ocho miembros, conocidos con el nombre de anga, forman 
diversas categorías de prácticas fisiológicas y de ejercicios menta- 
les. Son a la vez etapas de un camino ascetico, de interiorización. 
Eh la exposición de Patañjali están jerarquizados, y cada uno de 
estos miembros tiene un fm distinto, especíílco. Los dos primeros 
son como los preliminares, y miran más bien a la conducta exte- 
rior. Los dos siguientes, aunque externos, guardan una íntima rela- 
ción con el ejercicio mental. Los cuatro últimos describen las dis- 
tintas operaciones mentales. 
Las prohibiciones estan explicadas en el aforismo 30: "son el 
no-matar, el no-mentir, el no-robar, la abstinencia sexual, y el no 
ser avaro". Importan un estado de pureza necesario para proseguir 
en las etapas ulteriores. Cuando la primera se 0 b s e ~ a  de una forma 
estable, fructifica la amistad (YS., 11, 35); el decir la verdad comu- 
nica fuerza a las palabras que harán lo que dicen (ib. 36);  el no 
robar hará al asceta poseedor de todas las perlas del mundo (ib. 27) ; 
por la abstinencia sexual se adquiere una energía invisible capaz 
~ - 
y de la inteligencia (sat tw),  la propia de la energía motriz y de la actividad 
mental (rajas), la propia de la inercia, y de la oscuridad psiquica (turnas), una 
explicación en M. ELUDE. Le Yoga, o. c., 33 SS. 
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de influir de una forma efectiva en la formación de los discipulos 
(ib. 38). El "no ser avaro", explica Vyása, significa no aceptar nada, 
considerando los daños que suponen el aceptar una cosa, o el con- 
servarla, o el destruirla, o el apegarse, que son ofensas. 
Las obligaciones que debe practicar todo yoguin, están también 
reducidas a cinco: "pureza, serenidad, ascesis, el estudio y la de- 
voción al Señor" (Y.S., 11, 32). La pureza viene explicada en termi- 
nos de pureza exterior, que coincide con la limpieza y se logra con 
agua, arcilla, consumiendo alimentos sacnñcados, y es fruto del 
"disgusto por el propio cuerpo" (YS., 11, 40); y de pureza interior 
que viene descrita como "pureza del sattva (mental), claridad, con- 
centración en un punto, victoria sobre los sentidos, capacidad de 
conocerse a sí mismo" (Y.S., 11, 41). La ascesis significa soportar 
lo adverso y cumplir con el deber 7; en el aforismo 33 se dará una 
regla de oro al insistir que cuando hacen acto de presencia las incli- 
naciones contrarias "es necesario cultivar lo opuesto a ellas", prin- 
cipio que coincide con el "oppositum per diametnun" de nuestra 
ascesis; sigue una descripción realista de las inclinaciones contra- 
rias, y sus consecuencias dolorosas. El estudio se interpreta como 
el conocimiento de la ciencia que ayuda a la salvación, y como la 
repetición de ciertas silabas (pranam), o fórmulas con valor salvi- 
flco. (Una explicación de esta fórmula mística om en Y.S., 1, 27, 28). 
Por ñn, la devoción al Señor, es el "ofrecimiento al Señor de todas 
las acciones como a Maestro supremo", según interpreta Vyiisa; 
este Señor supremo es ISvara, y la comunión con él viene conce- 
bida no como fin sino como medio para la salvación. De todas estas 
obliguciones que forman el segundo paso del itinerario, merece nues- 
tra atención un término dentro de la descripción de la purezs 
interior: ekügratá o concentración de la mente en un punto; este 
ejercicio logra controlar los diversos géneros de dispersión mental, 
actividad sensorial y aun del subconsciente. 
El tercer miembro del itinerario está dedicado a las posturas del 
cuerpo. Son posturas físicas favorables al equilibrio corporal, de 
forma que la conciencia del yoguin se olvida del cuerpo, se neutra- 
liza, y se prepara así a la meditación. Al principio, estas posturas 
costarán trabajo, pero el ideal es lograr que desaparezcan todos 
los esfuerzos. Se supone la presencia de un maestro que enseñe 
estas posturas. Es un esfuerzo corporal hacia la unificación: las 
fuerzas del cuperpo quedan concentradas, fijas. Solamente tres afo- 
- - - 
7 ULg ascesis. explica VyBsa en el comentario al aforismo 32, es soportar 
loa contrarios, como son el hambre y la sed, el calor y el frío, estar en pie y 
sentado, la paz del lefio y la paz formal, el cumplir, según el uso recibido, los 
deberes como la mortillaci6n, los ayunos regulsdos por la luna, Las peniten- 
cias, etc."; "la paz del leño" significa ese tipo de silencio tan absoluto durante 
el cual el asceta yoguin no se comunica con otras ni aun por sefias; "la paz 
fonnal" exige solamente no hablar. 
rismos del Yoga-sütra están dedicados a la exposición de este esta- 
dio; el comentario de Vyasa no puede ser más breve. Por el con- 
trario, las teorías y exposición sobre las posturas, ocuparán mu- 
chas de las páginas del Hatñayoga o yoga violento, que es el más 
conocido a. Los tres aforismos mencionados dicen asi: "La postura 
debe llevar a la estabilidad y al bienestar. Eh virtud de un relajar 
todo esfuerzo, y de la realización del infinito. De aquí, la no-obsta- 
culación de parte de los contrarios" (Y.S., 11, 46-48) 9. 
El control o ritmo de la respiración ocupa un estadio, el cuarto, 
dentro del itinerario hacia la interiorización, la concentración. Su- 
pone la disciplina de las posturas corporales. Al dominio de los rit- 
mos fisiológicos se le atribuye una gran influencia en el campo es- 
piritual y cognoscitivo. No debemos olvidar que en casi todas las 
escuelas de espiritualidad, incluyendo las cristianas como la tra- 
dición hesycasta o palamita, se le ha concedido un valor especial 
en la vida de oración a los anhClitos, ritmos respiratorios, etc. 'O. 
"El control de la respiración consiste en una interrupción del pro- 
ceso de aspiración y espiración", la interrupción tiene como fin con- 
seguir un ritmo en las operaciones respiratorias; sólo la respira- 
ción del hombre profano es arítmica, inconsiderada. ''E3 una función 
externa. interna, estable, y regulada según el espacio, tiempo, nú- 
mero; y puede ser breve o corta"; el adjetivo "estable" introduce 
una tercera función además de la propia de aspirar y espirar el 
aire, la de contener la respiración. "De esta forma viene destruido 
el velo que impide la luz, y se obtiene la capacidad de la concen- 
tración" (Y.S., 11, 49-53). Esta disciplina de la respiración subraya 
la tendencia hacia la unificación de la conciencia, con un influjo 
8 Vy% en sus breves líneas de comentario al aforismo 46 recuerda 12 pos- 
turas que pertenecen a la tradición más antigua de la India. como la postura 
del loto, la decente, la heroica, la del elefante sentado, etc. Sobre el Hathayoga, 
véanse las indicaciones bibliográficas de M. ELUDE. Le Yoga, o. c.. 231 SS., 371-72: 
Note 11, 2. 
9 Sobre la "realización del infinito" del aforismo 48 (ünantyasa-müpatti). 
algunos lo interpretan como nombre propio Ananta, otros como un adjetivo. 
anantya=infinito, cfr. L. de la VALLÉX Poussm, Le Bouddhisme et le Yoga & 
Patañjali, art. c., p. 237, primer párrafo. En este segundo caso, nos encontra- 
mos ante un elemento de tipo budista. 
10 Estudia estos métodos. JACQUES-AL~~RT CWITAT. Lu Mystique et les mys- 
tiques, Paris 1965, 102-103, y ya antes en su libro: La rencontre des Religions. 
Avec une étude sur la spiritualité de I'on'ent chrktien, Paris 1957, todo el ca- 
pitulo 11: "Le méthode d'oraison hésychaste. p. 101 ss. Los recuerda también 
B. JIXÉNEZ DUQUE. Teología de la Mística, BAC, Madrid 1963, 372-373. Ahora 
bien, la analogía es bastante extrinseca; en las escuelas cristianas la respira- 
ción no supera la categona de un método con más o menos influjo; la función 
de Dios es esencial. Dentro del Yoga. la función de Dios. el ISvara que ya 
conocemos. es reducida: como espíritu puro, que ni directa ni indirectamente 
interviene en la historia, sirve de modelo a la inmobilidad que debe alcanzar 
el yoguín, y de medio en el camino de la interiorización. 
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inmediato en la meditación, y mediato sobre la ley del karma que 
es la que oculta la luz del conocimiento discriminativo y vincula a 
las reincarnaciones. 
El miembro número cinco del itinerario, es el Último que perte- 
nece al mundo externo, y los dos aforismos que lo explican cierran 
el libro o capítulo 11 del Yoga-sütra. Se trata de la subyugación de 
los sentidos, o abstracción, logrando liberar los sentidos del contac- 
to de sus respectivos objetos; éstos entran en contacto directo con 
la mente; la mente (citta) puede conocer con una clase de conoci- 
miento que no es precisamente el sensorialu. El yoguín adquiere 
una autonomía del mundo de los fenómenos. No conoce sólo el 
mundo de las formas (rupa) sino el de las esencias. No vivirá dis- 
traído por la actividad de los sentidos. Después de estos primeros 
cinco pasos, controla perfectamente el cuerpo, el subconsciente, y 
el flujo psicomental. Desde este momento, los tres pasos restantes 
de la estructura de la meditación yóguica, introducen al asceta den- 
tro de un mundo superior. Las sutras o aforismos que los explican, 
abren el libro o capítulo 111 del Yoga-sütra, que tiene como título: 
"de los poderes". 
"Concentración (dhüranü) es fijarse la mente en un punto" 
(Y.S., 111, 1). Fijación en un objeto excluyendo otros. Vyása en su 
breve comentario pone varios ejemplos, como fijarse en el cerco 
del ombligo, la punta de la lengua, la luz de la cabeza, o cualquier 
otro objeto externo. Todavía existe cierto dualismo entre el objeto 
y el subjeto cognoscente. Por esto, para la concentración mental 
es necesaria la fijación de un objeto externo, logrando contener e1 
flujo psicomental. "Meditación (dhyüna) es la continua fijación de 
la conciencia en estos puntos" (Y.S., 111, 2) ; supone una unificación 
del pensamiento, y lo característico es la "continuidad". No falta 
una cierta penetración, y asimilación del objeto que se medita. El 
samadhi es la última de las experiencias de la meditación yóguica. 
Es el resultado de todos los ejercicios ascéticos del Yoga. Si se 
recogen los términos que la acompañan, podemos reconstruir la 
siguiente descripción: unión, totalidad, concentración total, absor- 
ción en. Podría ser traducido por éxtasis, pero por su carácter de 
interiorización, es preferible el término "éntasis". En esta Última 
experiencia se da cierta plenitud, desapareciendo el dualismo de 
objeto y subjeto (cfr. Y.S., 111, 3 con el comentario de Vyasa). Es 
un conocimiento-posesión. Existen varios estadios dentro de esta 
experiencia del samadhi que nos interesa ahora señalar, para estu- 
11 VySsa en el comentario al aforismo 55, recuerda el testimonio de uno 
de los técnicos del Yoga: "Jaigisavya, en fin, opina que se trata de la absoluta 
falta de experiencia sensorial causada por la concentración en un punto por 
parte de la mente. De esta concentración nace la completa subyugación de los 
sentidos. Si la mente es detiene, se detienen los sentidos, y no exigen ulteriores 
medios, que se consiguen con esfuerzo". 
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diarlos y compararlos, paginas mas adelante, con ciertos grados de 
la meditación budista. Antes de pasar adelante, hay que recordar 
que el Yoga-sütra, estas tres Últimas experiencias, -concentra- 
ción, meditación, éntasis-, vienen llamadas con el nombre de "dis- 
ciplina" (Y.S., 111, 4). 
Diversas clases de samádhi. Ekiste todo un progreso en la reali- 
zación de la perfecta concentración o éntasis. Desde un éntasis 
argumentativo, deliberativo, hasta una experiencia sin argumentos 
y deliberación. (Todas estas cuatro clases de éntasis vienen descri- 
tas en el Y.S., 1, 17, 42-44). No falta ese sentido de gozo y de iden- 
tidad. Todos estos grados vienen llamados "éntasis con simiente" 
(bijasamadhi), pues se consiguen con la ayuda de un objeto, o de una 
idea. El capitulo 111 del Yoga-sütra lleva como título, como ya indi- 
camos, sobre los "poderes" milagrosos, extraordinarios (siddhi); 
desde el aforismo 16 se van explicando como fruto de la disciplina 
o tres últimas experiencias, en particular del samádhi; suponen que 
el conocimiento lleva a una identificación y asimilación de aquello 
a lo que se aplica la "disciplina" u. Biste, por fin, otra clase de én- 
tasis sin conocimiento de objeto, llamadoc' sin semilla" (nirbfja, 
cfr. Y.S., 1, 51; 111, 8) en estos momentos desaparece toda función 
mental, y se origina un silencio intelectual; un rapto; es el "énta- 
sis inconscio". Ya no hay más experiencia (ni sensorial, ni intelec- 
tual), sino revelación. El entendimiento (buddhi) ha terminado su  
función, se retira del espíritu (prusha), y se integra en la subs- 
tancia primordial (prakrti) 13. Desde este momento, el yoguín vive 
fuera del tiempo, en una situación que viene descrita de una forma 
paradójica, en la que se da la coincidencia de los contrarios y cier- 
ta unidad. La autorrevelación del Ser, el Espíritu (prusha), equi- 
vale a una toma de contacto y conciencia con todo lo que es Ser. 
Como oir voces de todos los seres vivientes, aplicando la disciplina a la 
distinción entre palabra, significado e idea (Y. S., 111, 17); conocimiento de 
las existencias precedentes (111, 18), del estado mental de otros (111, 19), de las 
ideas y no de los cuerpos (111, 201, la invisibilidad del propio cuerp3 (111, 21), 
conocimiento de la hora de la muerte (111, 22), poderes "infalibles" en el cam- 
po de la amistad y de la compasión (111, 23); posesión de fuerzas extraordina- 
rias (111, 24); conocimiento de cosas "subtiles, escondidas y remotas" (111, 25); 
de los "espacios cósmicos" (111, 26: en el comentario de Vyaa sigue una expo- 
sición sobre la cosmografía contemporánea), de la luna y de las estrellas 
(III, 27); de la estrella polar (111, 28); de la constitución del pmpio cuerpo 
(III, 29: cuando la disciplina se aplica al cerco del ombligo; VyEsa explica 
los 3 humores y 7 elementos que componen el cuerpo), etc. no faltan en la 
enumeración de estos poderes maravillosos, aquellos que en la tradición de la 
India vienen aplicados a los faquires, magos, etc., p. e., "no ser atacados por 
parte del agua, fango, espinas, etc." (111, 39); la no-gravedad o suspensión 
(111, 42-43); más grados supremos de conocimiento (111, 49). Para un estu- 
dio complexivo: S. LINDQUIST, Siddhi und Abhiñña, eine Studie über die klas- 
sischen Wunder des Yoga, Uppsala 1935 (es más bien un inventario). 
13 Véase el texto correspondiente a la nota 6. 
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Como conclusión de esta exposición, podemos señalar algunas 
características de este itinerario espiritual: un movimiento de opo- 
sición a todo lo que sea natural, mundano; movimiento de unitica- 
ción de las principales fuerzas vitales, mediante una auténtica dis- 
ciplina, logrando una sirnpliíicación de todo, y una reintegración. 
Son continuas esas notas propias de un sistema rítmico, que ter- 
minan por poner al yoguín al ritmo de la vida del Cosmos. 
Pasemos ahora a la comparación con la estructura de la medi- 
tación budista, tal como ha quedado explicada en la primitivas fuen- 
tes de la literatura fili, en concreto en el DSgha Niküya. Como con- 
clusión, ya podemos adelantar que muchas ideas son comunes al 
Digha N., y al Yoga-sütra: ambos textos recogen las antiguas 
tradiciones de la India, patrimonio del más antiguo hinduismo. 
Existen claras diferencias en la forma cómo ambos libros, repre- 
sentantes de escuelas diferentes, han interpretado dichas tradicio- 
nes. Hay que recordar que ya en los Upanishad se encuentra una 
teoria bastante completa sobre los éntasis y la unión, los medios 
para provocarla, p. e., la inmobilidad prolongada del cuerpo, mi- 
rada fija en un punto, atención a la respiración, repetición de fór- 
mulas, etc. La escuela del Yoga es más antigua que el Budismo, y la 
interpretación yóguica tiene que aparecer de alguna forma en la 
literatura pali 14; la redacción del Yoga-sütm es más moderna y en 
ella podremos descubrir la influencia de ciertas notas propias de 
la interpretación o sistematización que realizó Buda. 
Seguramente, ambos libros recogen una antigua tradición al ex- 
poner la estructura técnica de la meditación en ocho pasos. Tam- 
bién es común esa tendencia que han heredado hacia la interioriza- 
ción, concediendo un valor soteriológico al conocimiento, y dejando 
la ignorancia como la base de todo dolor, ilusión y esclavitud. Se 
trata de liberar lo intemporal que hay en el hombre de todo lo que 
está ligado al tiempo, al espacio, a la existencia fenoménica. Ambos 
textos suponen que la liberación, que es realización, se obtiene aquí 
durante la vida. La exposición budista subraya el empirismo prác- 
tico, mientras que la del Yoga acentúa la línea experimental, ascé- 
tica, pero cargada de una profunda metafísica. 
Las grandes diferencias de la estructura de la meditación bu- 
dista comparada con la del Yoga-sütra. El s a d d h i  tal como viene 
expuesto en las fuentes budistas, prescinde de Dios. No se encuen- 
tra ninguna alusión a la función del Señor dentro del proceso de 
14 No hay que olvidar que Buda cuando joven tuvo varios maestras de la 
escuela del Yoga, como Alara Kalama y Uddaka RamSputta; pronta se cansó 
de ellos, pero algo de mis ideas y prácticas debió de quedar en él; la descrip- 
ción de este encuentro con los yoguines en la sutra 26 (Ariyapariyessnasutts. 
o la cuestión de Ariya) del Majjhima Nikaya, en la edición de 1. B. HORNER 
PSli Text Society), vol. 1, London 1954, 209 SS. 
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la meditación. El Yoga recoge una tradición teísta muy fuerte en la 
India, y une la "devoción a Ihara, el Señor" con las últimas metas 
de la meditación. Los dos textos principales son: "Se tiene el én- 
tasis (samüdhi) gracias a la devoción al Señor" (Y.S., 1, 23, que co- 
menta Vyasa: "gracias a la devoción, gracias a una particular forma 
de adoración, el Señor se inclina hacia el yoguin y lo favorece con 
su gracia. Y es precisamente en virtud de esta gracia que el yoguín 
se acerca mucho tanto a la consecución del éntasis. como a la del 
resultado"). "De la devoción al Señor, [proviene] la perfección del 
htasis" (Y.S., 11, 45). ¿Quién es este Señor ISvara? Es el Señor 
todopoderoso capaz de conceder la liberación a todos aquellos que 
él desea 15. E3 Yoga-sütra lo presenta como un espiritu incontamina- 
do, libre, que no está ligado al tiempo, y que ha sido maestro de los 
sabios en las épocas inmemorables (cfr. Y.S., 11, 24-26). La presen- 
cia de ISvara hace que en el Yoga se pueda hablar de unión "místi- 
ca", superando los simples conceptos de magia. Pero recordemos 
que este Señor no tiene razón de fin en el ejercicio de la medita- 
ción. Esta tradición que recoge el Yoga, pertenece a las más anti- 
guas ideas vedánticas. El Budismo rechazó una tesis fundamental 
de los Upanishaü: el postulado de un Brahman, espíritu puro, abso- 
luto, inmortal, idéntico al Ütmn. Descarta toda posibilidad de co- 
munión con otro ser; el hombre para su salvación no necesita la 
ayuda de Otro. No hay que olvidar ese momento histórico en que 
nace el budismo y cómo reaccionó contra ciertas escuelas contem- 
poráneas demasiado complicadas en su filosofía y demasiado mági- 
cas en sus técnicas; de aquí ese evitar toda formulación explícita 
de Dios. El budista busca la realización o salvación por medio de 
la cesación de todo; el Yoga ofrece a sus seguidores la presencia 
de un Espíritu Todopoderoso, la unión mística con la divinidad, y 
la participación de verdaderos poderes cósmicos, preternaturales. 
Presenta, sin embargo, la estructura de la meditación budista 
según el Digha Niküya, un concepto que falta, al menos con ese 
relieve y caracterización, en el Yoga-sütra; nos referimos al tema de 
la sabiduría o prajfia (pali, pañña). La sabiduría es la posesión ex- 
perimental de la verdad enseñada por Buda. Técnicamente viene 
deíinida como la superación de los cuatro venenos que mantienen 
al hombre ligado al mundo de los fenómenos, sensaciones y radi- 
calmente a la ignorancia. No es un simple conocimiento de o sobre 
algo; es ese descubrir la mente en sí misma, sin formas, la verdad. 
Es la autorrealización de la enseñanza de Buda. No es simple gnosis, 
o una función psicológica, sino visión de las cosas en las que se des- 
cubren los tres caracteres enseñados por Buda: que son transito- 
rias, llenas de dolor y sin realidad substancial. Supone la enseñanza 
1s Sobre el concepto de ISvara, J. Gom~,  Change and Continuity in Zndian 
Religion, The Hague 1965, cap. V: "The ISvara Idea", p. 131 SS. 
de Buda, exige la reflexión y la contemplación; lleva a la unión. 
excluyendo pluralidad y antítesis entre objeto y sujeto; de esta for- 
ma se convierte en una experiencia 16. En la estructura de la medi- 
tación del Yoga-sütra también encontramos la prajñá (p. e., 11, 45, 
1, 20), y Vy5sa en su comentario explica que al llegar a la perfec- 
ción el samüdhi, el conocimiento es mucho más perfecto que el 
normal, contraponiéndose al conocimiento puramente sensorial, y 
"entonces la sabiduría del yoguín, alcanza a las cosas tales como 
ellas son"; la meditación proporciona una auténtica gnosis, pero 
a la cual no le da el yoguín mucha importanciaI7. En otro sitia 
(1, 48-49) se dice que logrado el éntasis, la sabiduría se hace "por- 
tadora de verdad" y "tiene por propio objeto el particular", mien- 
tras que la "sabiduría nacida de la escritura o del raciocinio tiene 
como objeto lo general". No falta (11, 27) una descripción de los 
siete grados de la sabiduría. 
La etapa septima del óctuple camino budista lleva como título 
la recta conciencia; esta conciencia tiene como campo de actuación 
el cuerpo. los sentimientos. la misma mente, y los elementos. E1 
ejercicio de la conciencia sobre el cuerpo comienza con la atención 
sobre la respiración: percibir atentamente la naturaleza de la res- 
piración, todo lo que entra y sale de su cuerpo junto con el hálito. 
No se trata de un control de la respiración, sino de con~iencia~~. 
16 Digha Nikiiya. XXXiii, 10 (dentro del grupo de los m. nn. XLZI, m); 
descripción positiva en 11, 97-98; V i i i ,  24, y con las mismas palabras se aplica 
a otro personaje en IX, 56. Entre los autores budistas modernos, hay algunos 
gue han intentado de- la prajña desde un punto de vista psicológico, p. e., 
S m  TNSETSU, Zen Buddhisrn and Psychoanalysis, London 1960, 74: quizás 
aprioristicamente cuando insiste que "no European word for it, for European 
people have no experience specificaiiy equivalent to prajña". También su Stu- 
dies in Zen. N.Y .  1955, 94, donde insiste sobre la unión. 
Otras particularidades sobre la prajña budista en L. de la  VA^ Porrssm, 
Musila et NaSadcr. Le Chemin du Nimanu, "Mélanges chinois e t  bouddhiques". 5 
(1937) 189-221; los dos personajes son los representantes del "racionalismo" y 
"misticismo" dentro del budismo, y se estudia dentro de estas dos corrientes 
la función de la Sabiduría y su ordenación al Niiana. Definitiva la obra de 
E. LAMOTTE, Le Traité de la Grande Vertu de sagesse de Nügürjuna (MahS- 
prajf iap~itr i is iástrs) ,  2 vols., Louvain 1944. 1949. 
17 Podemos recordar a este propósito que "el Yoga que es por definición 
búsqueda de paz, de silencio del Espíritu y de los sentidos, se opone a 1s es- 
peculación, a la sabiduría, a la doctrina. La especulación puede guiar los pri- 
meros pasos, pero la sobrepasa, porque tiende a la inconsciencia", L. de 1s: 
VALL~E POOSSIN. Le Bouddhisne et le Yoga de Pataiijali, art. c., 227. 
18 Digha Nikaya, XXII (sutta llamada: Mahiísatipatthana); en el n. 1, 
se expone la tesis, en el n. 2, se describe a "un monje sentado al pie de un 
árbol con los pies cruzados, consciente 61 inspira, y consciente espira. Si ins- 
pira largamente, se da cuenta: Yo inspiro largamente. Si espira lentamente, 
se da cuenta [...]", desde el n. 3 se habla de los componentes del cuerpo; Sati 
puede significar memoria, conciencia, percepción; discute este signiñcada 
F. RHPIi DAVIDS en la introducción a la traducción de esta sutra, Dialogues 
of the Buddha, Pali Text Society, vol. m, London 1957 treimpr.) 322-324. Ls 
LA MELIITACION SEGUN EL DICHA NIKAYA 115 
La teoría sobre la respiración dentro de la estructura de la medita- 
ción yópuica es diferente. Forma el cuarto estadio. No es sólo con- 
ciencia sino control, disciplina de la respiración; se trata aun de 
suspender los momentos inspiratorios y espiratorios, como expusi- 
mos (cfr. Y.S., 11, 49). Por esta disciplina de la respiración se puede 
llegar a la unificación de los estados mentales, y penetrar aun en los 
estados subconscientes. Este dominio por medio de ciertas técni- 
cas sobre las fuerzas secretas del hombre, aparece en otros detalles 
de la estructura yóguica de la meditación. Baste recordar los "po- 
deres" maravillosos, físicos, intelectuales y morales que concede al 
yoguín el libro 11 del Yoga-sütra. 
Eh el Digha Niküya aparece clara la fe en la existencia de en 
esos "poderes milagrosos" (iddhi, en sánsc. siddhi), que podían ob- 
tener algunos contemplativos. Era una creencia pre-búdica común 
en toda la antigua India. Más aún, se recomienda en teoría que el 
monje "con corazón sereno, purificado, transparente, cultivado, des- 
viado del mal, [...] se aplique e incline su espíritu sobre los pode- 
res maravillo~os"~~; sigue una lista de estos poderes que coincide 
a veces con la lista del Yoga-sütra que ya conocemos; ambos textos 
recogen listas estereotipadas m. Para un yoguín, estos poderes mila- 
grosos forman una conclusión indispensable, característica, del "én- 
tasis conscio"; así Patañjali usa una frase consecutiva al introdu- 
cirlos después de hablar del samprajñata sarruidhi: "se siguen", "se 
obtienen", etc. (cfr. Y.S., 111, 19 y SS.). Estos poderes convierten al 
yoguín en una persona homóloga a cierta categoría de dioses (ver 
el comentario de Vyiisa al Y.S., iii, 26). Por esta razón, el yoguín 
se entusiasma con la idea de poseer estos poderes místicos. Estos 
poderes "son perfecciones en la experiencia ordinaria, pero obs- 
táculos para la perfección del sarruidhi" o "éntasis inconscio" (YS., 
m, 37). Con todo, muchos yoguines han caído siempre en la ten- 
tación de poseer estos poderes que los ponen en una esfera de los 
dioses, pero que les impiden llegar al ñltimo grado de entasisZ1. El 
budista contemplativo, según el Mgha Niküya, tiene una actitud 
distinta ante estos poderes místicos. Sabe que encierran muchos 
SU* n. 10 del Majjhima Ni?ciiya lleva el mismo titulo, en la edición cit. de 
H O ~ E R ,  71 SS. 
19 Digha Niirüya, iI, 87. 
Para la lista de los "poderes" del Y.S., vhse la nota 12 de este art. La 
del D.N. en el mismo n. 87 de la sutts 11: p. e., siendo uno, llegar a ser mu- 
chos y al revés; siendo visible, hacerse invisible; atravesar un muro, la tierra; 
volar como los phjaros; tocar con las manos el mismo sol y la luna; penetrar 
en el corazón de los otros; oir sonidos humanos distantes y celestes; conocer 
las existencias precedentes; poder comunicar el pensamiento a los otros, etc. 
Esta tentación se exageró dentro del Yoga violento, como nos dice, p. e., 
el Hathayoga-pradipika, 12, 13 (texto del siglo m, probab.) al hablamos de 
los 84 siddhi fruto de los primeros ejercicios respiratorios; reimpresión de la 
trad. inglesa, Adyar-Madras 1933. 
peligros capaces de separarle del recto camino hacia el Nibbana, 
que lo pueden mundanizar, hacerle egoísta o convertirlo en un he- 
chicero. En la sutta XI (Kevaddha Sutta) tenemos descrita la posi- 
ción de los primeros budistas y del mismo Buda ante los "poderes 
milagrosos": no se niega su existencia, pero en la práctica se les 
aborrece; el milagro mhs grande es la "propia educación". el cam- 
bio interior: "Es porque yo veo en la práctica -repetía Buda- 
los peligros de los poderes místicos, que yo los odio, los aborrezco 
y siento vergüenza de tal cosa" =; ese milagro de la "educación" que 
consideraba el mejor, consiste en la renuncia al mundo, control de 
los sentidos, de las pasiones, vivir contentos con poco; atención en 
las palabras y obras, librar el corazón de los cinco impedimentos, 
practicar la meditación, etc. u. 
No faltan en la descripción sobre la meditación que nos trans- 
mite el Yoga-sütra, algunos elementos auténticamente budistas. No 
debe extrañar. Aunque su autor, Patañjali, quiso sistematizar an- 
tiguas comentes del Sümkhya-Yoga, ciertamente pre-budistas, a 
la hora de la redacción no pudo prescindir del infiujo que ejercian 
ya las ideas budistas en toda la India. Qué elementos nuevos, pro- 
pios del budismo de Mgha Niküya pasaron al Yoga-mitra? Indica- 
remos s61o algunos, aquellos que son más representativos. 
Es característico de Buda la insistencia sobre la universalidad 
del "dolor"; baste recordar el discurso de Benares, donde procla- 
mó su mensaje: todo es dolor. Eh el Digha Niküya resuena cons- 
tante ese eco24. Y uno de los aforismos del Yoga-sütra lo recoge, 
usando aun la misma terminología: "por motivo de las transfor- 
maciones, de las penas, de los impulsos del karma, de la oposi- 
ción de los elementos constitutivos, todo es sólo dolor para el que 
discierne" (II, 15). Una de las glorias de la meditación budista. fue 
la de haber estructurado los cuatro estados de la mente, llamados 
"estados divinos": benevolencia, compasión, simpatía (en la alegría), 
ecuanimidadz3; los mismos cuatro estados mentales y en el mismo 
orden, vienen recomendados de Patañjali para poder "obtener la 
calma de la mente" (Y.S., 1, 33); el comentario de Vyasa es breve, 
pero de resonancia budista. Como es de resonancia perfectamente 
zz Digha Niküya, XI, la frase de Buda se repite, p. e., en los m. 5, 7. 
ibid.. n. 8 y s., que repite los textos de la sutta 11, 40 y SS. 
24 Digha Nikaya, XXXiií, 10 (dentro de los grupos de iii. n. XXVII: entre 
los tres estados del dolor se enumeran las transformaciones, las penas y la 
existencia condicionada [por el k a m ] ;  comparar con el texto del Y.S.). 
Cfr. D.N., IX, 29; cfr. 13. El acento con que el Budismo habla del dolor "era 
algo nuevo en la ideologia de la India. En el Brahamanismo no se pensaba 
que la vida estuviese vinculada al dolor", escribíamos hace algún tiempo en 
El problema religioso y el camino del Budismo, "Studia Miionalia", 15 
(1966) 85. 
a Digha Nikaya, XXXIII, 11 (dentro de los grupos de N, n. VI); otra 
descripción en la sutta XVII, 11, 2 s. 
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budista la definición que Patañjali ofrece de la "ignorancia", que an- 
tes copiamos (Y.S., 11, 5). 
Quizás una de las secciones del Yoga-sütra en la que se nota 
más distintamente el impacto del budismo, sea la dedicada a los 
últimos estadios de la meditación. No faltan estudios sobre algunos 
de estos aspectos 26. La obra de Patañjali reconoce cuatro tipos de 
samüdhi o "éntasis conxio" (s.nprajñata s.) o "con semilla". es 
decir, objetos-soporte de la meditación n. Avanza por los siguientes 
grados: "la deliberación (mttakka), el raciocinio (vicüra), la beati- 
tud (ünanda), y la conciencia de sí (asumita" (Y.S., 1, 17); de estos 
grados, los dos primeros son los esenciales, porque deñnen los dos 
primeros tipos de samüdhi conscio; los dos siguientes, son variantes 
que acompañan a los cuatro tipos. Aun el vocabulario de este afo- 
rismo del YS.  coincide con la descripción del primer jhüm que 
expone tantas veces el Dgha Niküya: en este jhüm la mente se 
concentra de forma discursiva "con raciocinio y deliberación" (vi- 
cera, vittakka), se consigue el despego y la "alegria" (sukha) que es 
meta de la ascesis y superación de la sed 28. Vyiisa en el comentario 
(al Y.S., 1, 17) subraya algunas notas características del Yoga: la 
"beatitud" viene interpretada como "alegría" (lo mismo que en 
D.N.); "la conciencia de sí, continúa Vyiisa, equivale a la concien- 
cia de la identidad"; este "si" se refiere al purusha, que ya conoce- 
mos, y puede interpretarse como lo haran las escuelas posteriores, 
del "Sí" supremo o Dios, o del "sí" propio. 
"La deliberación no es sino una experiencia gruesa de parte de 
la mente, de su apoyo; la experiencia sutil, al contrario, viene repre- 
sentada del raciocinio", son las frases con que Vyása designa de una 
forma Alosófica las actividades mentales que acompañan estos dos 
primeros tipos de éntasis conscio (comentario al Y.S., 1, 17), a 10s 
que se añaden las explicaciones de los dos Últimos tipos: el no- 
26 P. e., L. de La  VA^ P o o s s ~ ~ .  Le Bouddhisme et le Yoga de Patañjali, 
art. cit., 228-230; M. ELIADE, Le Yoga, a c.. 173 SS., en la p. 3ü3 una bibliogra- 
fía sobre el tema. Note V, 2. E. SÉNART, BoUhisme et Yoga, ''Reme de l'His- 
mire des Religions", 42 (1900) 349 SS. 
n Los cuatro tipos de samadhi vienen llamados también en el Yoga- 
sütra saínapatti, agrupados, adquisiciones (P.S., 1, 41 con el comentario de 
Vy-). La misma palabra aparece en el Dwha Nikiiya aplicada a los Últimos 
jhüna, (del 5.0 al 8.0) conocidos también como ümppa. pero con un sentido 
distinto, como expusimos en otro artículo, algunos textos del DN.. L. 11. 16 s.; 
JX, 14-19. La traducción de "&Era, mttakka" la hacemos con lo6 términos 
"raciocinio y deliberación". para guardar cierta uniformidad con el articulo 
citado donde expusimos la significación de los términos; hay autores que pre- 
fieren no traducirlos sino conservarlos en su forma original; otros traducen 
por "reflexión y argumentación". 
28 Textos en el D.N., 11, 75; iX, 10; XXII, 21; XXVI, 28; XXRS, 24. 
argumentativo, y el no-raciocinio (Y.S., 1, 42-45) Estos dos Últi- 
mos tienen rasgos parecidos al segundo jhana búdico del que explí- 
citamente se repite que se realiza "sin raciocinio y sin delibera- 
ción" %. El primer tipo de samadhi, o deliberación, tiene lugar cuan- 
do la mente considera los constitutivos del objeto, sus elementos 
"gruesos" como son el agua, la tierra, el fuego, y distingue entre 
la cosa, su nombre y su noción. En el segundo tipo, raciocinio, la 
mente se fija en los elementos "subtiles", no en lo exterior de las 
cosas, sino que penetra hasta la esencia, aun en el p-dcrti oculto 
o primera naturaleza de las cosas; ahora la meditación está acom- 
pañada de asociaciones temporales y espaciales, aunque no tiene 
experiencia de ellas. En el tercer tipo o samüdhi no-argumentativo, 
"la memoria cesa de funcionar, el objeto queda vacío de nombre 
y de sentidos" (Vy5sa al YS., 1, 43); el pensamiento no conoce un 
objeto, sino que es objeto, porque el objeto no viene conocido por 
sus asociaciones externas como son el nombre, lugar, etc. Por fin, 
en el último tipo o no-raciocinio,.el pensamiento se identifica a 
esos elementos "subtfies" de las cosas, pero sin ninguna experien- 
cia. Existe en este tipo una prolongación real en la esencia del mun- 
do físico. Algunas frases con las que vienen explicados estos últimos 
samüdhi, nos recuerdan la del tercer jhana búdico; de hecho, 10 
característico de este jh- es la "ecuanimidad", la meditación en 
calma, y la claridad mental 31; precisamente el aforismo 47 (Y.S., 1) 
nos dice que "a la pureza del Antasis no-raciocinio, sigue la c a b  
interior", que Vyiisa explica como una visión luminosa, inmóvil, 
transparente. Todos estos tipos de Bntasis conscio se obtienen gra- 
cias a cierto conocimiento de los objetos o semillas, pero ya se pasa 
del conocimiento y por el conocimiento de las cosas al ser de ellas. 
F'ruto de estos cuatro tipos son los "poderes" misticos que ya he- 
mos estudiado. Por fin, Patafijali habla de un "éntasis inconscio" 
(asaqrajñata s.) o "sin semillas" (YS., 1, 51). Eh estos momentos 
el conocimiento y el ser ya no se distinguen más. boste una com- 
pleta ruptura con el mundo externo, y aun con el interno en cuanto 
no se da ninguna experiencia ni existe la conciencia. Existe, si, un 
conocimiento absoluto en el que no hay error (Vyiisa al Y.S., 1, 48). 
Un aislamiento absoluto o libertad (Y.S., Iii, 55) del espíritu de 
todo lo que sea materia. E& el vacío absoluto, la nada. El yoguín 
vive fuera del tiempo, y pertenece ya a un ahora eterno. Esta des- 
cripción nos lleva de nuevo a los últimos jhüna búdicos o Üruppu, 
El Y.S., usa ahora otras formas verbales, samtark, nirvitarka, samcüra, 
nimküra, que podrían ser traducidos por los adjetivos deliberativo, argumen- 
tativo. 
30 Textos en DN., 9 78; XXII. 21; XXVI, 28, etc., en este jhána búdico, 
hace acto de presencia la fe (sadhha), la elevación de la mente sobre todas 
las cosas, y un afecto gozoso. 
31 Te* en D.N., i'i, 79-80; XXVI. 28. 
LA ~ ~ A C I O N  SEGUN EL DICHA N i K A Y A  119 
donde se habla de la nada, y de esa ausencia total de conciencia 32. 
En general, podemos notar que todas estas descripciones de los 
distintos entasis, aun del punto de vista literario, presentan carac- 
teres diferentes en el M g h u  Niküya y en el Yoga-sütra. El primer 
texto, más primitivo, se fija en el fenómeno empirico, práctico; el 
segundo, cuya redacción supone una época más Alosóflca, elabora 
toda una metafísica de los objetos y modos del conocimiento. 
Este estudio comparativo (más que exhaustivo ha querido ser 
indicativo) nos ha ayudado a conocer mejor las líneas caracterís- 
ticas de la meditación budista, tal como viene descrita en los anti- 
guos textos de la literatura pali. Su originalidad aparece de una 
forma más clara. Son estudios que nos asoman a las grandes co- 
rrientes espirituales que han mantenido por siglos el sentido con- 
templativo y místico en el Asia. Es verdad, que la estructura de la 
meditación que aparece en el m-gha  Niküya, sufrió diversas modifi- 
caciones conforme se fue desarrollando el Budismo. Quizás la más 
interesante sea la adoptada dentro del Mahuyana por el Zen bu- 
d i s m ~ ~ ~ .  Dejamos para otra ocasión proseguir el estudio compa- 
rativo de estos métodos contemplativos. 
Roma J~sús MPEZ-GAY 
32 Textos en D.N., 1, 3, 16 SS., IX, 14-19; XVI, 3, 33; XV, 35. 
33 Véase W. L. Kerc, A Comparison of  T h m a d a  and Zen Buddhist Medi- 
tational Methods and Goals, "History of Religions", 9 (1970) 304-315. 
